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En las costas tórridas de nuestros mares y a lo largo del Magdalena y 
otros ríos, se han esparcido propiciamente los africanos... y se baila la 
cumbia o cumbiamba con sin igual desenvoltura y frenesí rayano en 
el delirio ... ( ... ) bajad a bailar la cumbia so las frondas entoldadas del 
Atrato, en los jardines que bordan a Barranquilla, bajo los emparrados 
de Cartagena, y en el jamás como se lo merecería alabado vergel in-
descriptible que ciñe entre sus ramas y sus frutos, pámpanos y flores, 
perfumes y armonías a Mompós, la Valerosa. (Restrepo, como se citó 
en Zapata Olivella, 1962, p. 188)
La cumbia, el bullerengue, el son de negro y el currulao son parte de la herencia viva de África 
en Colombia, huellas de africanía, como lo refería Nina de Friedemann (1992), que reafirman una 
presencia antigua y originaria entre nosotros. La musicalidad ha sido esencial para los estudios y 
el pensamiento sobre identidad, cultura negra y la condición de las comunidades afrodescendien-
tes en Améfrica (Du Bois, 1999; Zapata Olivella, 1962; Zapata Olivella, 2000; García, 1994; Mi-
ller, 2009; Segato, 1995; Mukuna, 1978; Quintero, 2000). Esta noción que acuñó la afrobrasilera 
Léila Gonzalez (1988) da cuenta de la africanización del continente americano, que incluye los 
territorios del norte, centro, sur e insular (Caribe).
En el contexto de la empresa esclavista colonial europea, entre los siglos XVI y XIX, millones 
de afrosubsaharianas/os fueron capturados, arrancados de sus territorios ancestrales y traídos 
como negras/os-esclavos a Améfrica, en forma violenta. Como si fuera poco, tanto las africanas 
como africanos y los afrodescendientes fueron “expulsados a la periferia del pensamiento y con-
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siderados incapaces de filosofar”, según Adilbênia Freire Machado (2014, p. 3). La lógica colo-
nial y capitalista, que deshumanizó a las africanas y los africanos convirtiéndolos en mercancía, 
les negó cualquier capacidad intelectual, afirmando que el color de la piel estaba en relación con 
la capacidad o ausencia de raciocinio; y que la raza negra era inferior a la raza blanca, ignoran-
te de la inteligencia, la manufactura, el arte y la ciencia. Desconociendo que la filosofía griega 
le debe mucho al Egipto antiguo, africano (Machado, 2014). Théophile Obenga (en Machado, 
2014), defensor del panafricanismo, autor de Egipto, Grecia y la Escuela de Alejandría, demostró 
la influencia del pensamiento egipcio africano en los pensadores griegos (Tales de Mileto, Platón, 
Pitágoras, Demócrito, Aristóteles, entre otros). Muchos de estos hombres de ciencia se formaron 
con los sacerdotes de Egipto, afirma la filósofa brasilera. Idea según la cual se sitúa el origen de 
la filosofía en la África negra.
En el largo trayecto desde África, las afrosursaharianas y los afrosursaharianos no portaron 
consigo sus instrumentos y, además, padecieron en su propio cuerpo y espíritu las fuertes im-
posiciones de la colonialidad europea. Sin embargo, de manera creativa lograron reelaborar sus 
ritmos, timbres y tonos, según Jesús García (1994). La reconstrucción de las configuraciones 
musicales en los espacios libertarios de la diáspora amefricana significó para las africanas y los 
africanos la restauración, transformación y apropiación de sus códigos culturales originales en 
el contexto de la esclavización, según el autor Kazadi wa Mukuna (1978), etnomusicólogo de 
la República Democrática del Congo, quien estudia los elementos musicales de origen Bantú, 
herederos de África, y los procesos de mutación y persistencia en el “Nuevo Mundo”. En el caso 
de la música popular de Brasil, identifica la presencia de trazos culturales del Congo, presentes 
en el samba, el caxixi de la capoeira, en relación con la fuerte unificación cultural. A pesar del 
intento del sistema esclavista de separar a los miembros de las tribus para evitar levantamientos, 
los tiempos de espera compartidos después de la captura les permitieron intercambios culturales, 
lingüísticos y musicales, configurar, en palabras del autor, un stock cultural de lo que tenían en 
común culturalmente hablando y cristalizar una memoria colectiva. Según Mukuna (1978), den-
tro de las unidades comunitarias brasileras se gestó “una evolución de sus valores culturales”, en 
relación con la vida, la muerte, la fe, las artes (p. 61), incluida la música. Con esto identificamos, 
una vez más, no sólo la presencia de África en Améfrica, sino también su resistencia.
Las prácticas culturales afrodiaspóricas emergentes, en este lado del Atlántico negro (Gilroy, 
2001), son importantes como procesos de resistencia y de reconstrucción de identidades de estas 
culturas vitales, siguiendo a Luis Ferreira (2011). Para Ferreira (2008), hacer música introduce 
“fisuras locales, aunque momentáneas, del dominio epistemológico global” (p. 227) en cuanto 
que los movimientos y las formas de organización social construyen corporalidades y maneras de 
socialización, en relación con los pensamientos disidentes y las epistemologías alternativas a la 
retórica hegemónica.
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Durante la colonización, el proceso de esclavización y abolición, los espacios donde las afri-
canas, los africanos y sus descendientes en Améfrica desplegaron sus prácticas musicales son 
considerados como libertarios, de refugio, de resistencia contra la imposición colonial, como 
el cimarrón, el religioso y el festivo (García, 1994). El cumbe, el palenque, el quilombo o los 
pueblos libres representan el lugar en el monte adentro donde se refugiaban las esclavas y los 
esclavos que lograban huir de la dominación esclavista. Como lo hiciera Domingo Benkos Biohó, 
quien dirigió la emblemática revuelta de esclavas y esclavos africanos contra la dominación espa-
ñola en el Nuevo Reino de Granada, escapando de Cartagena hacia el espeso bosque seco tropical 
y construyendo el palenque de La Matuna, hacia 1603, como alternativa de libertad (Navarrete, 
2001). Las cimarronas y los cimarrones descendientes construyeron San Basilio de Palenque en 
1691, así como otros palenques más en los Montes de María, donde las prácticas musicales tuvie-
ron lugar, como el uso del tambor ritual presente en la funebria afrodiaspórica.
Las expresiones religiosas en Améfrica continúan siendo un escenario de reapropiación de las 
configuraciones musicales en la diáspora amefricana, que reafirma la conexión de los pueblos 
afrodescendientes y sus antepasados. “Sin tambores Batá no se concibe esta religión. Los Orishas 
no funcionan sin tambor” (García, 1994, p. 2), en el caso de la Regla de Ocha o Santería cubana 
de la religión Yoruba; o en la práctica fúnebre Lumbalú de San Basilio de Palenque (Bolívar-
Colombia), cuya denominación, en voz Bantú, viene del mismo nombre del tambor funerario 
principal, encargado del ritmo de los cánticos y el baile rituales. “Batata [principal tamborilero 
que tuvo la comunidad] lo llamaba también pechiche (…) También se utiliza un tambor conocido 
como yamaró, igual a los usados en la Costa Atlántica” (Escalante, 1989, p. 12).
Para Manuel Zapata Olivella (2000), los “tambores parlantes” (p. 14), en sus palabras, tienen 
como función invocar a los dioses y ancestros, convocar la familia y el baile de la vida. El diálogo 
con las/los ancestros negros les enseñó a resistir y derrotar a los europeos. Ancestros que se re-
montan a las primeras civilizaciones de Egipto, Axum y Meroe, y a las/los filósofos, matemáticos, 
médicos y sacerdotes que fueron convertidos en prisioneras/os, como nos recuerda el afrocolom-
biano. Invocar a las/los ancestros nos remite a la religiosidad, aquella que en los pueblos de la 
diáspora amefricana resuena con los tambores, como estrategia de resistencia cultural.
En los casos de Cuba y Colombia, al igual que en el Candomblé y en las Casas de Tambor 
de Xangô en Brasil, el Shango Cult en Trinidad y Tobago y el Vudú de los Fon en Haití, donde 
está presente el tambor parlante, podemos hacernos una idea sobre la relación entre la música y 
la religiosidad afrodiaspórica, pues las estructuras musicales se reconstruyen y se apropian en la 
práctica ritual.
También el espacio festivo cubre un amplio “mosaico musical” (p. 1) que da cuenta de la 
presencia afrosursahariana en Améfrica, con variados instrumentos y géneros que auxiliaron la 
situación del exilio forzado y la esclavización, siguiendo a García (1994). En este escenario 
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emerge una creativa transformación cimarrona, siguiendo al autor, que recrea danzas y géneros 
festivos bajo las fiestas religiosas occidentales. Esta apropiación y transformación desplegó una 
gran diversidad musical a lo largo del continente y la región insular del Caribe, que continúa hasta 
nuestros días. Como lo identificamos en San Basilio de Palenque con el Lumbalú, el bullerengue, 
el son de negros, la puya o en San Cristóbal (San Jacinto-Bolívar) con los cantos de zafra, expre-
siones musicales de la transformación cimarrona en Montes de María.
En el contexto de la esclavización “la música jugó un papel fundamental para tonificar el es-
píritu rebelde contra la opresión” (García, 1994, p. 2). Y así sigue siendo para la comunidad afro-
descendiente del Caribe y del Pacífico colombiano, donde las distintas expresiones musicales, 
incluida el canto y la danza, permiten narrar las vivencias de la cotidianidad afrocolombiana. En 
relación con el bullerengue, Manuel Pérez (2014) afirma que se trata de un rito a la vida, de cere-
monias melancólicas, romántica, fúnebres y recreativas que atraviesan los diferentes ambientes 
de las/los habitantes del territorio caribeño.
En este punto, me permito evocar la voz de Etelvina Maldonado, reconocida cantautora del 
Caribe colombiano, con la canción Carambantua (Deborah, 2009), que alude al tamborilero como 
dueño de la garganta, al baile, la naturaleza y el territorio. Dando pie a la reflexión de la relación 
entre los seres de la naturaleza (animados e inanimados), el cosmos y la existencia humana, que 
configuran las filosofías africanas, como el pensamiento Bantú: sociedades vinculadas a la ances-
tralidad, a la identidad territorial, a la transmisión de los conocimientos de manera oral, y cuya 
lengua es hablada por los humanos y por los tambores, según Henrique Cunha Junior (2010). Se 
trata de formas de filosofar colectivas que regulan la vida cotidiana y solucionan los problemas 
de la vida en la tierra, en relación con el equilibrio de fuerzas de las existencias, basadas en “la 
naturaleza como respeto profundo de la vida” (Cunha, 2010, p. 27). El lenguaje de los tambores, 
como una forma de oralidad secundaria que se transmite de generación en generación, tiene ma-
yor alcance y permanencia en el tiempo que el lenguaje hablado (Du Bois, 1999).
En relación con la cumbia o cumbiamba, el ritmo musical que pone a bailar a un país entero, 
que nos identifica y que nos dio a conocer en el ámbito internacional, la afrocolombiana Delia 
Zapata Olivella, D., (1962) explica que “la única voz similar a cumbia, que acoge la Academia 
Española, es la de cumbé: cierto baile de negros y tañido de este baile. Y cumbes (sin tilde), se 
llaman los negros que habitan en Bata, en la Guinea continental española” (p. 189). Siguiendo a 
la coreógrafa, este género musical de la costa Caribe está compuesto por la inspiración africana, 
el encuentro con modalidades indígenas y posterior entrada del “tercero en discordia” (p. 191), 
en sus palabras, la “interferencia de los amos coloniales” (p. 189); es decir, que la cumbia forma 
lo que Zapata Olivella entiende como expresión de la integración de “nuestro ancestro triétnico 
(…) que forman la síntesis de la nación colombiana” (Zapata Olivella, D., 1962, p. 190). La cual 
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explica a partir de la coreografía de la cumbia donde los tambores ponen el acento africano, las 
gaitas o flautas el indígena, el canto y el vestuario lo hispánico. Y en relación con el baile, la mujer 
representa lo indígena y el hombre lo afro.
La cumbia, el bullerengue, el son de negro, la zafra y la puya del Caribe, o el currulao del Pa-
cífico colombiano dan cuenta de las continuidades (recreación) y las transformaciones de la mu-
sicalidad africana, la influencia afrodiaspórica, la integración de elementos coloniales hispánicos 
y la gestación de nuevas sonoridades en Améfrica.
Por su parte, los cantos de zafra, el son de negro y los bailes cantao´s como el bullerengue 
hacen parte de la tradición oral en Colombia. En la oralidad de las sociedades africanas emergen 
mitologías y literaturas (Cunha, 2010). Ferreira (2011) identifica una riqueza en las metáforas 
y narrativas que comportan las prácticas musicales afrodiaspóricas que fueron ignoradas por la 
colonialidad del poder/saber. Los cantos dedicados a la temática agrícola de la realidad de las 
comunidades, que acompañan las jornadas de la siembra y cosecha, dan cuenta de la importante 
relación de las comunidades afrodescendientes con la naturaleza, a la que le cantan, al igual que al 
universo; lo cual nos acerca a la idea de “la música como puente de comunicación entre el hombre 
y el cosmos” (García, 1994, p. 2). En el estudio sobre la génesis del bullerengue, Pérez (2014) 
explica que inicialmente se activa en el laboreo y luego en el ritual ceremonial.
Las musicalidades tradicionales amefricanas, parte del patrimonio de la humanidad en peligro 
de extinción (García, 1994), continúan tonificando el espíritu, comunicando con la naturaleza 
e invocando la ancestralidad. Con cada canto, baile o batida de los tambores alegres, llamador, 
tambora, pechiche o Lumbalú no solo estamos reconstruyendo configuraciones musicales afro-
diaspóricas, sino también resistiendo a la historia de opresión de las voces de nuestras/os antepa-
sados, de aquella África presente en nosotros. Como un tambor que sacude nuestro ser y resuena 
en el cosmos.
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